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Carlos A. SEGovIA
La continuidad de la filosofia en el Oriente islámico
Pese a tratarse de su cuna y del lugar de su prosecución más constante y
prolongada, el sentido y la continuidad del avicenismo en el Oriente islámi-
co han sido, hasta fecha reciente, objeto de muy escasa atención por parte de
filósofos e historiadores occidentales. Ni su compleja estructura ni su firme
decurso han alcanzado a despertar, por diversos motivos que van desde la dis-
tancia geográfico-cultural a los problemas que larecepción del avicenismo ha
suscitado siempre en Occidente —a lo que viene a sumarse la determinacion
progresivamente secular de éste y la contextuación, así, cada vez en mayor
grado extraña de aquél ---—, el interés de los amigos de las ideas. Contadas,
aunque alentadoras y en más de una ocasión sobresalientes, son las excep-
ciones; pero es aún mucho el trabajo a realizar, tanto como generosamente
amplias cabe adivinar sus perspectivas.
Preocupado por cuestiones que ni la «religión del hombre» ni su consu-
macion moderna hacen en sentido fuerte suyas —si bien otras consienten la
analogía y explican la perdurabilidad de una influencia profusa aunque muy
desigualmente estratificada——; localizable. en fin, en el horizonte de una per-
tenencia asimétrica, a saber: el de una misma tradición, la abrahámica. varia-
blemente declinada conforme a presupuestos no necesanamente coincidentes
Rcuki,’ d II/asti», 37 éynsca. voi .Xi 1998), ncmi. 20. pgv 28298 Servicio dc Pubiicaciorics. Universidad cblnpl[Lie[lsc M-adr¡d
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y heteróclitamente entreverada con la herencia filosófica griega, el pensa-
miento de Avicena y su pervivencia en el Islam oriental son de algún modo
todavía para nosotros, en aspectos por lo demás esenciales, desconocidos;
revelan, no obstante el conjunto de sólidos datos y estudios disponibles sobre
su filosofia «peripatética» (la del Shifá’, por ejemplo, parcialmente traduci-
do al latín en torno a 1150), el perfil de una vaga incógnita.
Y es que Occidente se ha limitado a estudiar, con algún cuidado, aquella
parte del Corpus filosófico islámico -- —hágase ello extensivo al C’o¡pus avi-
ceniano, una de sus gemas más indiscutibles y valoradas por los hukamá’
orientales— que él mismo conoció y adaptó entre los siglos Xl y Xlv, con-
texto, éste, en el que el averroísmo gozó, en lo tocante a la incidencia políti-
ca de las ideas, de una suerte a la larga más favorable. Lo que no puede que-
rerse suficiente, en ningún caso, para obtener una idea precisa, o veraz, de la
filosofia islámica en su conjunto. El pensamiento filosófico del islam y el
sistema doctrinal del filósofo persa —cuyos escritos nunca han dejado de ser
estudiados, debatidos y comentados en Irán, y continúan siéndolo en nuestros
días—-- son más complejos en sus itinerarios, y más ricos cromáticamente, de
lo que de ordinario Occidente ha supuesto gracias a restringir en su alcance
aquél a lafalsafal , y a confundir, sin más, «avicenismo» y «peripatetismo»2.
Esta doble asimilación dificulta cuando no impide —aunque haya aquí y
allí, a lo largo de la historia del pensamiento islámico-oriental de los últimos
nueve siglos, casos de «avicenismo peripatético» que tan absurdo sería sos-
layar como querer exclusivos— una comprensión exacta de la posteridad
alcanzada por el pensamiento de Avicena, y en general por la filosofia —¡júz-
guese entonces lo que está en juego!—, en el Oriente de la dár al-islám, ina-
preciable de proyectar sobre él las categorías de lo conocido. Tanto al menos
como traba o complica el esclarecimiento de ciertos lógol y problemas de la
escritura «peripatética» del filósofo; y, sobre todo, el de una serie de textos
suyos que cabe convenir «esotéricos» y que fueran alumbrados, transmitidos,
glosados y discutidos —por personales que se quieran— en el interior de una
1 Tomando así por teoréticamente prescriptiva una transliteración más o menos afortuna-
da que nombra, únicamente, el plano de sentido dc lina interpretación posible de la herencia
filosófica griega.
2 Diluyendo, en este caso, la pluralidad relativamente irreductible del primero (otra cosa
es que dicha pluralidad se vea tendencialínente sobredeterminada poruna de las instancias que
la conforman, asunto de antemano no decidido) en una teoreticidad fundamentalmente lógico-
conceptual y, en algún sentido, proto-escolástica: la misma que caracterizaría, con leves varia-
ciones, a lo que ha dado en llamarse la «metafisica occidental».
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cultura religiosa, filosófica y literaria bien determinada: la del shi’ísmo duo-
decimano o imámita, oficial en Irán desde el siglo XVl~.
En rigor, una definición menos estrecha que la deducible de la teoría
peripatética de la abstracción de los universales, relativa a la acción en que
el pensar consiste y a lo que en su puesta en obra acontece —parecida a las
que por ejemplo demandan de nosotros la filosofia preplatónica y la mística
especulativa del Islam—--, a la vez que una hermenéutica radicalmente post-
hegeliana de su plural y reversible desenvolvimiento histórico—-sensible a la
inestable orografia que caracteriza a lo temporal antes que proclive a ate-
nuarla - --. y finalmente una noción más rigurosa de las diferencias internas al
Islam —-a menudo equiparado al mundo árabe, mayoritariamente sunnita----
deben conducirnos a examinar los límites transcendentales (esto es, posibili-
tantes) a que obedece la continuidad de la filosofia en buena parte del
Oriente islámico. Así como a evaluar la posición compleja del avicenismo al
respecto4.
El punto de partida es por sí mismo elocuente: la filosofia islámica no
terminó con Averroes (t 1098), cuya posteridad filosófica en el Islam resul-
ta, con mucho, insignificante.
Muy distinto es el caso dc Avicena, de otros fhlás~h y philósophoi hele-
nos, por lo que la tesis según la cual sería necesario buscar la continuidad de
la philo-soph/a griega e islámica, exclusivamente, entre los pensadores cris-
tianos de finales del Medioevo y sus sucesores los filósofos modernos, no
resiste un examen atento. Cabe en realidad hablar de una segunda navegación
de la filosofia islámica inteligible sólo allende los limites de sentido trazados,
respectivamente, por lafalsa/¿ y el kalám sunní, disciplinas de las que puede
decirse que han sido los únicos interlocutores «teoréticos» del Islam tradi-
cionalmente reconocidos por Occidente, junto con cierto sufismo. Oriente
preservó la tradición filosófica allí donde mantuvo también (1) la determina-
ción espiritual e iniciática de la nóesis, matriz de la próte sophía; (2> una
matizada declinación modal de los contenidos de la Revelación, conforme a
Que el propio Avicena (t [037) fuera shVita imámi es algo más que probable, peseaquc
lo único que sabemos con certeza es que ---—como él mismo narra en su autobiografia -—no era
fatimí. Que la recepción más intensa, compleja y duradera de su pensamiento filosófico ha
tenido lugar, al menos hasta el siglo XIX. entre los pensadores del Irán mogol, safavi y ghájar,
es, por eí contrario, indudable,
<Y a analizar, en otro orden de cosas, las condiciones de su virtual recepción diferencial
según las coordenadas que distribuyen y regulan los ámbitos de la experiencia y del pensa-
miento en <-<¡da cultura -
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un esquema gradativo de los conocimientos irreductibles a la positividad de
la Ley (sharí’a); y (3), en correspondencia con lo primero y estrecho víncu-
lo con lo segundo, el alcance noético de la espiritualidad, verdad o lzaqtqa de
la Revelación. Tales son, precisamente, las premisas fundamentales de la
«profetología» shi’íta, centrada en la idea de una «jerarquía noética» inhe-
rente a la adquisición de la scientia divina5.
Pretender, por tanto, que la morada islámica del pensamiento del que
todavía hoy se reclama Occidente —¡cuán extrañamente a veces, eso si!—
equivaldría a un mero «paréntesis histórico» cuyos límites vendrían a disipar,
de inmediato, el temor a una alteridad tan próxima como por ello enigmáti-
ca, y, en consecuencia, la certeza de que a la mirada se ofrecen más dimen-
siones que las consabidas, resulta sencillamente falaz. Toda una vasta zona
cultural del Islam, eminentemente shi’íta, permaneció ajena tanto al pensa-
miento averroista como a los motivos de la durísima crítica que Ghazzáli, y
tras él otros teólogos y pensadores sunnitas, más contundentes pero no más
incisivos, dirigieran a la filosofia peripatética islámica en nombre del d/n del
Pmfeta Muhammad y del sagrado Corán. Lo que explica e! hecho de que a
comienzos de nuestro siglo muchos musulmanes sunnitas, queriendo recons-
truir y actualizar los principios de una enseñanza a grandes rasgos interrum-
pida, tuvieran que acudir a los círculos universitarios y académicos de
Occidente para reaprenderla de mano de los estudiosos occidentales del pen-
samientoárabe y medieval, mientras que los filósofos del islam shi’íta se han
beneficiado por lo general de un conocimiento más o menos directo de las
fuentes, preservado a lo largo de los siglos en razón de una paide/a recelosa
de toda dogmática —salvedad hecha de las inevitables vicisitudes históricas
por las que toda heredad doctrinal atraviesa—, a la par que obstinada en no
disociar el pensamiento y la espiritualidad. Y que ha procedido, en suma, a
una superposición cr/tica de los órdenes del saber antes que a su confronta-
ción extrínseca6.
5 Véase para todo ello 1-1. CORBIN: En Islam iranien (Áspec:ts spirituels etphilosophi-
ques), Paris, Gallimard, 1971-72 (reéd. 1991\t. 1: Leslu’ismeduodéciinain, passim.; y, en cas-
tellano, su Histoire de la philosophie islamique: Historia de la filosofla Lvlómica, Madrid,
Trotta. 1994, Pp. 37-104.
6 A la labor desempeflada por los pensadores shi’ítas en la Esfahán de [os siglos XV! y
XVII —centro intelectual del Irán safaví y de la codificación de la tradición imámita, al tiem-
po que fuente de la última sintesis filosófica del pensamiento irano-islámico—— debemos algu-
nas de las ediciones canónicas del Corpus aviceniano.
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Los escritos esotéricos de Avicena
Imposible es alcanzar a comprender el estatuto de la filosofia islámica
postaviceniana sin previamente estudiar en sus pormenores, el sentido de Ja
espiritualidad shi’ita tal y como ha sido interpretada y transmitida ella por la
cultura persa, que representa su corazón, su centro7. Ahora bien, ¿qué lugar
conceder que ocupa, en su seno, el avicenismo? He ahí lo que es preliminar-
mente necesario clarificar para vislumbrar con algún acierto el destino de
Avicena en Oriente, tanto como cl nucleo de un apasionante debate cuya inci-
dencia rebasa, a decir verdad, lo puramente historiográfico.
Extensa, dificil a veces e internamente contrastable, la obra de Avicena
reune, amén de los escritos peripatéticos recibidos por el Occidente cristiano
durante la Edad Media, un estimable conjunto de trabajos: relatos visionarios,
tratados sobre la via mística, opúsculos teológicos, poemas y comentarios
coránicos, glosas marginales y prólogos aotros documentos filosóficos, estu-
dios breves sobre la esencia del amor, el acontecer de lo real a partir dc Dios
y su retorno al Principio de los principios, la oración y la invocación o anám-
nesis de la Divinidad que exceden las directrices «peripatéticas» de los
primeros. Tales textos fueron parcialmente editados en Occidente, por vez
primera, entre 1889 y 1899. Entre ellos deben ubicarse los que D. Miguel
Cruz Hernández presenta en versión castellana anotada, precedidos de un
largo estudio preliminar (pp. IX-LXXXIII), en su reciente libro Avicena: Tres
escritos esoter¡cos8.
Para nosotros se trata de materiales de algún modo muy «recientes», que
sin duda cabe relacionar con documentos de la tradición bíblica y de la mis-
tica cristiana ---como también con otros del pitagorismo, el neoplatonismo,
la gnósis, el hermetismo y la espiritualidad islámica, cuyas sendas retoman,
por otra parte, más directamente , pero lo provechoso del empeño no debe
hacernos olvidar que tales textos han visto la luz en la proximidad de, y lo
que es esencial, permanecen vivos para una tradición cuya sintaxis <o sea, la
articulación reciproca de cuyos lenguajes plurales) forzoso es no perder de
vista a la hora de situarlos en y referirlos a su contexto efectivo; cualesquie-
Egipto fue shi~ita farimi por espacio de un siglo; Irán ha sido mayoritariamente shiita
desde fecha temprana, y es —como subrayábamos— oficialmente imámi desde cl siglo XVI.
8 Madrid, Teenos, 1998, col. Clásicos dcl Pensamiento, núm. 129. En esta misma colec-
ción ha editado el profesor español [a Exposición de «La República» de Platón de Averroes
(núm 14. 1996.4’ cd.), y prologado, a lo largo de un amplio estudio, la trad. castellana dc La
Ciudad ideal de ¡árábí. debida a M. Alonso Abuso (núm. 2, 1995, 2’ cd.).
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ra que sean las conclusiones que a fortiori quepa colegir sobre ellos. No otro
es —creemos—el mérito de la aportación teórica del filósofo, islamista e ira-
nólogo francés Henry Corbin, quien nos brinda la visión más detallada, com-
pleta y sugerente, como señala Seyyed Hossein Nasr, de un continente teoré-
tico «olvidado» pero activo, y un apreciable número de ediciones críticas
comentadas, de incuestionable y reputado valor, que nos revelan, entre otras
cosas, la vertiente más «oriental» (menos peripatética) del avicenismo, sus
caracteres perdurables, su transformación ulterior y su significado más pro-
fundo e intempestivo9.
Véase que tomando en consideración el lugar espiritual y noético en que
dichos textos se inscriben, y, por lo mismo, a quienes aun rinden honor a la
palabra por ellos enunciada y a lo que, presente en ella, no yace en la escri-
tura. se esboza la necesidad —decisiva para advertir lo acontecido en y fuera
Occidente, siquiera en sus prolegómenos— de anteponer a toda feliz historia
del pensamiento interesada en los rostros a menudo inefables de lo individual
—cuyo auxilio cabe eventualmente invocar, mas no pretender normativo— o,
alternativamente, en el reconocimiento y apropiación de lo otro como lo
mismo, una paciente hermenéutica de la historia eféctual de las tradiciones.
Sin que la creatividad personal se vea por ello, en ningún caso, comprometi-
da. Que la hermenéutica sea el modelo de toda comunidad real se explica, por
lo demás, en la medida en que el ser es en cuanto que es también —---y quizá
ante todo— envío, transmisión, destino: Ueber-lieferung, Ge-Schick.
Citemos aquí, a título únicamente ilustrativo: En Islam iranien (véase supra, n. 5);
Avicenne et le Récit vissionaire, Tehrán-Paris, Adrien-Maisonneuve, 1954,2 ts. (réed. en It.
Berg International, 1979); Sobravardí: Ope’a metaphysica et mystica L Istanbul, Bibliotheca
lslaniica, 1945; cEuvres philosophiques el mystiques 1 (+ Opera metaphysica et mvstica II) &
II (= Operametaphysica et mystica lib. Tehrán-Paris, Adrien-Maisonneuve, 1952 y [969, res-
pectivamente; Mollá Sadrá Shirózí: Kitáb al-mas/ni ir /Livre des Pénétrations metaphysiques,
Tebrán-Paris, Adrien-Maisonneuve, 1964: La philosophie iranienne islamigne rius XVH< et
XVIIIÚ siécles, Paris, Buebet/hastel, 1981; y Philosophie iranienne etphilosophie eomparétt
Paris, BuchetlChastel, 1985. Fn castellano a su vez se encontrará: La imaginación creadora en
el sufismo de Jbn ‘Arabí (Barcelona, Destino, 1983); Historia de lafilosofia islámica (véase
supra. n. 5); Avicena y el relato visionario (Barcelona, Paidós, 1995); El hombre y su ángel
(Barcelona, Destino, 1995); Cuerpo espiritual y 1’ierra celeste (Madrid, Siruela, 1995); y una
presentación y traducción del Relato del exilio occidental de Sohravardi (en Axis Mundi, 2’
epoca, núm. 4, 1998, Pp. 15-32). Las traducciones son siempre de A. López Tobajas y M.
Tabuyo, salvo Cuerpo espiritual y Tierra Celeste, trasladado a nuestra lengua, más desigual-
mente, por A.C. Crespo. Al parecer, la editorial Trotta tiene asimismo en proyecto la traduc-
ción de Temple et Contemplation (Paris, Flammarion, 1980), obrade extraordinario interés que
recoge cinco conferencias pronunciadas porCorbin en el círculoEranos de Ascona, entre 1950
y 1974.
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Por lo que se refiere a la discusión acerca de qué contexto puede conve-
nir a los escritos esotéricos de Avicena, parece evidente que uno de los pasos
fundamentales que su clarificación reclama es estudiar, antes que nada, (1)
aquél en el que aun gozan de actualidad —o lo que es lo mismo, aquél en el
que han sido y son objeto de transmisión visible y candente---, y (2) aquél
más próximo, en lo cultural y geográfico, al propio Avicena. Si ambos como
sucede coinciden, ¿qué puede justificar las reticencias de quienes han recibi-
do tales textos, a fin de cuentas, varios siglos después de ser escritos, ante la
irremplazable necesidad de interpretarlos sólo después de localizarlos aten-
diendo a lo que más arriba designábamos como su contexto efectivo, o, si se
prefiere, al escenario en que cobran ellos plena significación? Análogamente,
¿,qué razones pueden asistir al intento de probar que tales escritos únicamen-
te traducirían en términos «alegóricos» lo que en otra parte habría sido
expuesto lógico-eonceptualmente’<~? ¿Puede custodiar Occidente la verdad
de lo que desconoce?
Con Henry Corbin, cuyos escritos han comenzado a editarse en nuestro
país hace escasos años, han colaborado en la difusión del pensamiento islá-
mico oriental en Occidente destacados filósofos iranies contemporáneos
residentes en y fuera de Irán-—- como Seyyed Jaláloddin Áshteyáni, profesor
en la Universidad de Mashhad y coautor con él de una antología de la filoso-
fui islámica irani entre los siglos XVII y XX, malogradamente inconclusa, y
el ya citado Seyyed Hossein Nasr, que ha publicado recientemente en inglés
un interesante libro en el que aborda, entre otras, la cuestión de la filosofia
«oriental» de Avicena1 ~, y de quien pueden leerse en castellano dos libros
introductorios al pensamiento y la espiritualidad islámica, publicados por la
editorial I-lerder12. A estos nombres hay que sumar el de otros investigadores,
tanto orientales como occidentales, versados en la materia y cuyos escritos
pugnan por ocupar un lugar relevante entre los repertorios que contribuyen a
acercárnosla arrojando alguna luz sobre una laguna historiográfica de pro-
porciones sorprendentes. Entre los eruditos espafioles, sólo el profesor Cruz
Hernández —-catedrático emérito de la Universidad Autónoma de Madrid y
de quien este mismo año ha aparecido la segunda edición de su magistral
O Sobre el carácter «tautegórico» antes que alegórico del símbolo y su funcionalidad en
la trama de toda hikávat o recitatum iniciático, véanse la presentación y las notas de 1-1. (SOR-
BIN al Relato del exilio occidental de Sohravardi, cit supra, n. 9.
Tite Islamie lnidlleciual Tradition in Persia, Richmond, Curzon ?ress, 1996,
i2 Sufismo vivo (Ensayos sobre la dimensión esotérica del Islam,), y Vida y pensamiento
en el Islam, ambos en 1985.
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Aba-l-walíd Muhammad ibn Rus/id (Averroes,). Pida, obra, pensamiento,
influencia13— viene dedicándose, regularmente desde 1975 y a la par que
desarrolla su labor investigadora en otras areas del pensamiento islámico,
árabe y andalusí, a profundizar en el estudio de la filosofia oriental del Islam
shVíta.
En consonancia con ello, Avicena: Tres escritos esotéricos, constituye la
obra que en nuestro idioma mayor número de escritos avicenianos de tal índo-
le compila, habiendo sido algunos previamente vertidos al castellano por el
propio Cruz Hernández, como la Qasídat al- ‘aniyafi-l-nafs; otros bien por él
parcialmente, bien por A. López y M. Tabuyo a partir de la versión francesa
íntegra de Corbin, como es el caso de la Risdlat flay,y ibn Yaqzán, la Risáial
al-tayr y la Qissa Salómán wa Absál, que conocemos en su versión avicenía-
na a partir de un resumen debido a Nasiroddin Túsi, célebre pensador iraní
del siglo X11114.
3 Córdoba, Publicaciones dc la Obra Social y Cultural CajaSur, 1997.
14 A este libro anteceden otros estudios que se cuentan también entre los excelentes fru-
tos de tal dedicación. Nos referimos a las dos traducciones iniciales de O. Miguel Cruz de la
qasída de Avicena sobre el alma (de 1949 la primera y 1952 la segunda; la tercera, de 1992,
es la que se reproduce aqui); a su historia del pensamiento en el mundo islámico (Madrid,
Alianza, 3 vols., 1996,2’ ed.); y a dos trabajos.- «Simbolismo y esoterismo en la filosofia islá-
mica: lbn Síná y Sohravardi» (reunido en AA.VV.: Lñerainro .> juntas/a en la Ejíaul Media,
Publicacionesde la Universidad de Granada, 1989, pp. 179-191), y «El problema de la “autén-
tica” filosofia de Avicena y su idea del “destino del bombre”» (Revista dc Filosofla,
Universidad Complutense de Madrid, 3’ época, vol. V (1992), núm. 8, pp. 235-256), que icor-
pora la traducción de ciertos textos. Habría que añadir, asimismo, un ensayo acerca de «La
gnosofia iluminativa de Ibn ‘Arabi y su influencia en el esoterismo de la Shi’a>o, presentado al
Primer Congreso Internacional sobre el shavkh al-akbar celebrado en Murcia en 1991. Dichos
materiales están al parecer destinados, en su mayorparte, a servir de borrador para una reedi-
ción revisada, en la que D. Miguel trabaja desde 1989, de su Tesis Doctoral, consagrada pre-
císamente a La metajísica de Avicena y defendida en 1946 en la entonces UniversidadCentral
de Madrid. Su calidad es irreprochable, aun si algunos puntos de vista resultan a nuestro jui-
cío, en virtud de lo dicho más arriba y de lo que en breve aduciremos, discutibles. Al shavkh
al-ro is ha dedicado el profesor malagueño, además de su Tesis, publicada en Granada en
1949, y de los estudios y traducciones referidos, los siguientes libros y artículos: «Algunos
aspectos de la existencia dc Dios en la filosofia de Avicena» (1947); Avicena: Sobre Metafísica
(1950); «Sentido y naturaleza de la prueba aviceniana de la existencia de Dios» (1953): «La
distinción aviceniana de la esencia y la existencia y su interpretación en la filosofia occiden-
tal» <1954); «La significación del pensamiento de Avicena y su interpretación por la filosofia
occidental» (1956); «La noción de ser enAvicena» (1959); «La teoría musical de Ibn Siná en
el Kitáb al-Shi/á» (1981); «Posibles novedades en la lógica de lbn Siná» (1982); y. más
recientemente, La vida deAvtu.ena <-<‘mo introducción a su pensamiento (1997).
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A la hora de definir los en más de un aspecto controvertidos textos aví-
cenianos parcialmente editados en 1 899 por Mehren, conocidos —alternati-
va o simultáneamente, según el criterio de sus comentadores y traductores
•posteriores—— como «místicos», «esotéricos», «visionarios», «proféticos»,
«orientales», «iluminativos» y/o concernidos por el problema del «destino
del hombre», D. Miguel Cruz Hernández escoge la última como la más exac-
ta y pertinente de las designaciones posibles, incorpora la segunda al título
del libro y admite implícitamente la primera y la tercera al comparar la escri-
tura aviceniana con la de la mística cristiana y adoptar una noción-clave de
la terminología dc Corbin que refuerza su carácter «visionario»15. A su inser-
ción en el Corpus aviceniano y a s’a relación con los escritos peripatéticos del
filósofo, dedica a su vez un epígrafe del estudio preliminar (pp. LXVII-
LXXI), en el que argumenta en favor de una postura equidistante entre la de
Corbin --—tendente a ubicar la textualidad esotérica de Avicena en el marco
de su recepción shi’íta ulterior y a ver en ella una alternativa, tan plausible
como ab ini/lo y sin embargo tentativa, lo que no siempre se ha comprendi-
do, a su filosotia exotérica—-, y la de AM. Coichon, quien en Le récit de
I-Iavv ibn Yaqzán comen/e par les ¡ex/es d Avicenne16 reclama, por el contra-
rio, su conexión peripatética y stí talante puramente «metafórico» o «alegó-
rico»17.
~< véase eí uso de la voz «imagina1» en que abundan las pp. XII-XV
6 Editado en Paris en 1959.
7 La mayoría de las interpretaciones propuestas sobre la filosofia «oriental» de Avicena
oscilan dc hecho entre ambos enfoques. Lugar aparte merece el estudio de J. CHAIX-RUY:
«La Sagesse orientale dAvicenne et les mytbcs platonicicns», en Recae de la Méditerranee.
núms. 85-86, 1958. Pp. 261-308, denso en referencias pitagórico-platónicas que no contradi-
cen, a nuestro juicio, la hipótesis sostenida por Corbin. He aquí una lista dc los principales tra-
bajos críticos dedicados cn Occidente al pensamiento esotérico y la espiritualidad del filósofo
persa, amén de los ya citados: A. MEHREN: Traités mystiques dAvicenne, Leiden, J. Brilí,
1889-1899,4 voL, CA. NALLINO: «Filosofía Orientale od illuminativa dAvicenna», 1?. de
SO., núm. Kl. 1925, Pp. 259-326, L. (iARDET: LapenséereligeusedAvú:-enne, Paris,.1. Vrin,
1951. (1. VAíDA: «les Notes dAvicenne surja “Théologie d’Aristote’Y, en Reme thomAs/e,
núm. 2. 1951.5. PINÉS: «[a “pbilosophie orientale’ d’Avicenne elsa polemique contre les
Bagdadicns», en Archives ditistoire doctrinale er liltéraire da Moyen Áge. núm. 19, 952 L.
MASSI(INON: «l.a philosophie orientale d’lbn Siná et son alphabet philosophique», en
AA.VV: Mémorial <1 4vicenne. Le Cairo, lnstitut Eran~ais d’Archéologie Orientale, 1952, t.
IV 1-1. CORBIN: «Le motif do voyage et du messager» (1973). reunido en tIran etla pitilo-
sopitas, París. Eayard, 1990, Pp. 147-183. 5. GÓMEZ NOGALES: «El misticismo persa de
Avicena y su influencia en eí misticismo español». Milenario de Avicena, Madrid, Instituto
Hispano-Arabe dc Cultura. 1980, Pp. 65-88. R, RAMÓN GUERRERO: «Metafisica y Profecía
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D. Miguel acepta, con tantos matices como reservas, la contextuación
filo-shi’ í de la escritura esotérica de Avicena —no así el carácter «cíclico» de
algunos de sus relatos visionarios, defendido por Corbin—, pero trata de pre-
servar, por encima de cualquier otra consideración y a partir de las declara-
ciones finales del propio Avícena en uno de los escritos, la independencia
personal de su autor y la complejidad, e incluso la contradictoriedad de su
pensamiento, buscando salvar con ello el sentido «trágico» —en su acepción
unamuniana antes que clásica, desde luego— de una obra, aunque unitaria,
dinámica y abierta. Admitiendo que toda unidad debe ser aLcanzada antes que
presupuesta, habria que preguntarse no obstante si tal apertura y dinamismo
no quedan sin más cerrados, o elididos, de no verificar cuál sea el entrecru-
zamiento de las diferentes lineas problemáticas cuyo juego de determinacio-
nes, desplazamientos y sobredeterminaciones cifran en su tensión dramática
todo pensamiento e impelen a tomar en cuenta no ya la distribución de sus
acentos, omisiones y ambivalencias extrinseco-subjetuales, sino ante todo la
pluralidad estructual que lo caracteriza.
Siguiendo a Goichon, Cruz Hernández halla además, en los escritos eso-
téricos de Avicena, lineas propositivas que reenvían, en incontables ocasIo-
nes, a su escritura peripatética, relacionando vg. los dos primeros relatos tra-
ducidos, el de f-Iayy ¡bit Yaqzán y el del Pájaro, con el De anima del Shifá
coetáneo de ambos en la producción literaria avíceníana. E insiste —si bien
no tan drásticamente como en anteriores ocasiones y sin llegar nunca a una
posición tan extrema como la sostenida por la autora francesa— en hacer de
la filosofía peripatética de Avicena la principal ¡tente para el estudio de su
pensamiento acabado y explicito.
El debate suscitado en Occidente por los escritos esotéricos de Avicena
—el más sistemático de los cuales se perdió en el saqueo de Esfahán por los
gaznavíes en 1030: presumiblemente, Avicena exponía en él las diferencias
entre la «filosofía peripatética» y la «filosofía oriental» — ha derivado asi-
mismo, resueltamente, hacia discusiones puntuales sobre los limites desea-
en Avicena», Anales del Seminario de Historia de la Filasofla ¿Universidad Complutense de
Madrid), núm. 5, 1985, pp. 239-248. J. MICI-JOT: La destinée de lhomme selon Avicenne,
Lovanii, In Aedibus Peeters, 1986. E 1-IEATIl: AllegoryandPhilosophy inAvicenna (Ibn Siná,),
University of Pennsylvania Press, 1992. S.H. NASR: «Ibo Sinás Prophetic Philosophy», reu-
nido en Tite Islamic Intellectuol Tradition in Persia, cit., PP. 76-91; e «Iba Sinás “Oriental phí-
losophy”», reunido a su vez en S.H. NASR & O. LLAMAN (eds.): History of Islamic
Philosophy, London, Routledge, 2 vols., vol. 1, Pp. 247-251. Avicenay el relato visionario se
publicó en Irán con ocasión del milenario del filósofo, y en su post-scriptum recoge y evalúa
algunas de tales líneas polémicas.
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bies de su traducción. El Dr. Cruz Hernández participa en él a lo largo de las
ciento sesenta notas que amplifican su estudio preliminar y afianzan su tra-
bajo critico. Y prosigue, en fin, a Asín Palacios y a Cerulli en el estudio com-
parado de la mística cristiana occidental y de la espiritualidad islámica, a la
vez que desarrolla una interesante exégesis bíblica —--más que coránica, aun-
que abundan en este sentido las referencias diseminadas—- que le permite
situar a Avicena en el seno de una misma tradición religiosa común como
sólo amparo confesional hipotético del filósofo, suficientemente amplio
como para prevenir y abortar todo disenso. Una alusión más directa a otros
ura/¿í y gnósticos musulmanes -—--el profesor malaguefio preferiria decir,
muy probablemente, «gnósofos», aunando en un mismo calificativo las voces
gncisis y sophía—--, y recíprocamente un recurso más limitado a los clásicos
de la mística cristiano-occidental como San Juan de la Cruz y Santa Teresa
de Ávila ——pues hay también lo que, difiriendo en ambas tradiciones, per-
manece inasimilable—, enriquecei-ian, a buen seguro, el por lo demás extra-
ordinario libro con que D. Miguel Cruz Hernández, incansable en su esfuer-
zo y brillante en su estilo, nos obsequia a todos.
La seriedad del estudio preliminar y el rigor en el tratamiento y la tra-
ducción de los textos —que se sirve con agilidad y acierto de un gran núme-
ro de giros propios de la lengua castellana, optándose por una «transcrea-
ción» del árabe antes que por su abrupta y banal transliteración---—, contribu-
yen a hacer doblemente atractiva esta colección de escritos esotéricos de
Avicena. Cabe empero discutir la elección de cierta terminologia, allí por
ejemplo donde se asimilan lo «imaginal» y lo «abstracto» (p. XIII). En efec-
to, siendo en propiedad lo «imaginal» intermedio (barza/ch,) entre lo sensible
y lo suprasensible --—-o sea, entre lo captable por la sensación y la imagina-
ción pasiva, de una parte, y lo alcanzable de otra por la intuición intelectual,
de lo que el concepto no constituye sino su representación lógica18-—- resulta
equivoco equiparar ambas nociones. Lo «abstracto» es por definición lo
«conceptual», mientras que lo «imaginal» se distingue a la vez de lo concep-
tual, de la intuición esencial o eidética y de la percepción empírica en cuan-
to a su naturaleza y captación. Si lo «imaginal» se denomina abstracto se
corre, pues, cl riesgo de perder la originalidad noética y ontológica de la filo-
sofia islámica oriental, y de tomar asignificativa, o irrelevante, la diferencia
que media, inicialmente, entre elm-e súrí (= ilm súrí, conocimiento repre-
5 y en dicho sentido su ~<cadáver»,como nota Corbin en alguna ocasiun.
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sentativo o representacional) y ‘elm-e hozúrí (= ilm hudúrí, conocimiento
presencial): el primero limita al concepto, el segundo lo excede. En otras
palabras, no todo lo no empírico es necesariamente abstracto: lo es única-
mente para aquella tradición que declara, a lo individual y contingente, onto-
lógicamente anterior a lo esencial y necesario.
Avicena y Oriente
Más allá de sus pasajes visionarios y simbólicos —lo que equivale a decir
en ellos mismos: toda realidad es prolija en dimensiones coexistentes—, y
aunque se trata en ellos, esencialmente, de la transformación de la doctrina
teórica en acontecimiento real del alma19, frente a lo que toda alegoría devie-
ne, por otra parte, tan artificial como superflua, los textos de Avicena tradu-
cidos por el profesor Cmz Hernández recogen una serie de reflexiones e ideas
teológicas, cosmológicas, psicológicas, escatológicas y, por así decir, éticas,
que alentaron sin no obstante formalizaría, entre otras fuentes, la radical y
progresiva renovación de la ontología acometida, a partir del siglo XII, en
diversas escuelas filosóficas iraníes, v.g. las de Shiráz, Esfahán, Tebrán,
Sabzevár o Mashhad. Al tiempo que los pasajes mencionados hallaban su
prosecución, asimismo, en la obra de místicos como ‘Artár de Neyshapur y
Núroddin ‘Abdorrahmán Jámi.
En toda obra hay indicios que anticipan intuiciones por venir, tanto como
huellas de universos de algún modo preteridos, dependiendo el alcance de su
interpelación del cuidado puesto en recibir lo así legado en forma problenió-
tica. Reconducir el síntoma hacia lo propio implica, las más de las veces,
silenciar lo que en él se expresa y al alcanzarnos vuelve, o retorna, actualiza-
do. Apostar por la individuación intensiva del alma como medio por el que
alcanzar el exitus del mundo sensible, y, así, el retorno (ma ‘ad) de lo real a
su Principio y del alma, en un primer momento, a su Ángel o Señor, obliga a
cuestionar el modo en que la individuación misma tiene lugar, y, en términos
simbólicos, la correlación de cada Tierra con su Cielo, tomándose la investi-
gación en méthodos a un tiempo ontológico y teojónico.
El nombre de Molla Sadrá Shirázi —conocido en Irán como sadr ol-
motá le/un («el principal de los teósofos»)—, sobre quien prepara la
Universidad de Tebrán un Congreso Mundial para el otoño de 1999, es en este
9 véase H. CORBIN: «Le motif du voyage el du messager», cil. supra. pp. 148-ss.
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punto fundamental, si bien no el único. La historia del avicenismo y de la
filosofia postaviceniana en Irán es, en efecto, sumamente rica y compleja.
Para apercibirse de ello debe tenerse presente que los pensadores iraníes con-
sideran a Avicena síntesis de muchas líneas que hasta él llegan; y puede
caracterizarse el momento posterior como síntesis que a su vez acoge entre
otras al avicenismo. Han de destacarse, en rasgos generales, dos tendencias
que confluyen en la obra de Mollá Sadrá: la mashsha’í o peripatética y la
esbrúqí o iluminativa. Las dos retoman, reorientándolos, no pocos elementos
del avicenismo, siendo el contexto el de una interlucución constante entre
ellas, cuyos portavoces revelan, todos, un conocimiento exhaustivo del pen-
samiento y de la obra de Avicena.
Así pues, la posteridad alcanzada en Irán por las ideas del filósofo persa
cae bajo el paradigma de una diversidad relativa. En ningún caso cabe hablar
de eclecticismo. El pensamiento de Avicena se ha visto continuado en Irán en
múltiples direcciones, sencillamente porque mucho ha sido, al parecer lo que
ha logrado transmitir a la cultura que fuera por otra parte la suya, sin por ello
recortar sus expectativas ni eludir la gravedad de los problemas por él plan-
teados. 1-lan sido precisamente éstos los que han suscitado un sutil abanico de
posibilidades teoréticamente fundadas. En cuanto a sus escritos esotéricos,
ocupan en dicha transmisión un lugar altamente relevante y perfectamente
delimitado.
Como advierte S.H. Nasr, «no puede comprenderse el pensamiento de
Avicena, especia/mente en el modo en que ha inJluido en laf¡/osofla islámi-
ca posterior, sin atender al sentido de su ‘filoso/la oriental” (al-hikmat al-
mashriqiyya)... Lejos de representar e/la un apéndice a su fi/osofia
n~ashsha~’~,se inscribe en e/ universo intelectual que ha dado en caracterizar
en st¡ mayor parte, a la jilosojia islámica del último milenio, dominado por
la vía de la iluminacióny de la gnosis»20.
Si es cierto que-- -como observa Heidegger— los caminos del pensar son
sendas que nos aguardan, que esperan a que transitemos por ellas y en ellas
nos demoremos, he aqui una invitación y un reto. ¿Cuál es la patria del alma
y cómo alcanza ella su morada? ¿Cuál el itinerario por el que su «orienta-
ción» atraviesa y qué papel simbólico desempeña la figura del Ángel? ¿Qué
estatuto ontológico y alcance noético cabe atribuir a la imaginación de algu-
nos suenos, visiones (... y espejos)? ¿Cuáles son las coordenadas en que
»S.I1. NASR: «Ibn Sinús “Oriental philosophy», cit. supra. Pp. 247 y 250 (nuestra tra-
ducción),
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emerge lo invisible a los sentidos? Y a su vez, ¿dónde y cómo nace lo que
muere al concepto? Tales son algunos de los recorridos que Avícena, explíci-
ta o implícitamente, nos propone en sus escritos esotéricos. Antes de iniciar-
se en ellos, forzoso es que el lector se pregunte, sin embargo, por la disposi-
ción del alma y del intelecto que semejantes palabras requieren para ser por
nosotros escuchadas, comprendidas y transformadas en vida sub specie
acternitatis.
